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RESUMO: Este artigo traz parte das reflexões feitas na minha dissertação de mestrado
intitulada acima, cujo objetivo foi compreender, no sentido de construir uma de mui-
tas possíveis interpretações para a produção escolar escrita, em português como se-
gunda língua, de alguns alunos indígenas Tapirapé que vivem no Mato Grosso. O
corpus da pesquisa está constituído de dois tipos de registros. O primeiro é resultado
do trabalho desenvolvido pela professora (e autora da dissertação) na escola indíge-
na e da convivência de três anos (1999-2001) com o povo Tapirapé. Do primeiro tipo
de registros constam textos escritos em português pelos alunos de 5ª a 8ª séries, pla-
nos de aula e diários de campo. O segundo tipo de registros foi gerado posteriormente
à vida na aldeia para complementar os registros do primeiro tipo e consiste de um
diário retrospectivo acompanhado de memos e de vinhetas narrativas. A análise, com
inspiração nos procedimentos da pesquisa etnográfica (Erickson, 1986), tem como
foco principal os textos dos alunos nos quais busco marcas da cosmologia Tapirapé e
da construção de identidade étnica. Entendo cosmologia, a partir de Lallemand (1978)
e Lopes da Silva (1994), como a visão de mundo de um povo. Tal visão configura-se
num conjunto de crenças e conhecimentos, que abarcam elementos dos mundos ordi-
nário e sobrenatural, os quais permitem interpretar acontecimentos e ponderar deci-
sões no cotidiano. Por sua vez, partindo de Maher (1996), adoto o conceito de identi-
dade étnica como a capacidade que o indígena tem de identificar-se como indígena e
como não-indígena o seu interagente. As marcas pinçadas nos textos dos alunos
Tapirapé apontam que a língua portuguesa pode ser um espaço para difusão da cultu-
ra indígena assim como para construção da identidade étnica e, por isso, espaço de
resistência indígena à cultura majoritária.
1
 Dissertação de mestrado apresentada ao programa de pós-graduação em Lingüística Aplicada, do
Instituto de Estudos da Linguagem da Unicamp, sob orientação de Marilda do Couto Cavalcanti; financia-
da pela Fapesp, processo 02/12646-8.
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ABSTRACT: This work analyze some aspects of indigenous cosmology and indigenous
identity constructions presents in texts writing in portuguese as second language by
the Tapirapé indigenous learners. The Tapirapé People lives in Mato Grosso, Brazil.
In this research, we have two tipes of data. One tipe of data was originated from the
Native School of the Tapirapé collected between 1999 trough 2001, when the researcher
was a portuguese teacher in the Tapirapé School. In this type, we have some texts
writed in portuguese by students, diary and job planes. The second type of data was
constructed after the end of job in the village. In this type we have a retrospective
diary, memos and ‘vinhetas narrativas’.The analysis, inspirated in etnographic research
(Erickson, 1986), focalize the students texts. The aim is to search signs of cosmology
Tapirapé and indigenous identity construction. We comprehend cosmology as a people
world vision (Lallemand, 1978; Lopes da Silva, 1994). This vision is composed by
knowledges and believes that allow explain events and reflect about quotidian. In
other hand, the identity concept (Maher, 1996) is the capacity of indigenous individual
that recognise yourself like a indigenous and other people like a no-indigenous.The
analysis indicates indigenous transforming portuguese in a space of resistance to no-
indigenous culture.
INTRODUÇÃO
No trabalho como professora de língua portuguesa na escola indígena, observei
que os textos escritos nesta língua pelos alunos Tapirapé traziam aspectos relevantes
que os distinguiam de um texto produzido por um não-índio. Com o intuito de compre-
ender esta produção escrita, examino tais textos, com inspiração nos procedimentos da
pesquisa etnográfica (cf. Erickson, 1984; 1986), focalizando neles os aspectos
lingüísticos e construindo uma interpretação para os mesmos. Para atingir este objeti-
vo, parti da seguinte pergunta de pesquisa:
Que relações podem ser estabelecidas entre cosmologia e identidade indígenas na
produção escrita, em português como segunda língua, de alguns alunos Tapirapé?
a) Que características têm esses textos?
b) Como a cosmologia indígena aflora (ou não) nos textos?
c) Como a identidade étnica deixa (ou não) marcas nos textos?
Por cosmologia entendo o modo como um povo age, vê, interpreta e significa o
mundo, a partir de sua cultura. De acordo com Lallemand (1978) e Lopes da Silva
(1994), a cosmologia é produto e meio de reflexão de um povo sobre sua vida, sua
história e sua sociedade que, no correr do tempo e em contato com outras cosmologias,
pode ser reconstruída. Conforme Lallemand (1978) todas atividades sociais de deter-
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minado povo relacionam-se com elementos da cosmologia. Com isto em vista, nos
textos dos alunos, busco elementos do cotidiano que apontam para a cosmologia
Tapirapé.
No que diz respeito à identidade, ou identidades, assumo que estas não são fixas
nem dadas, conforme apontam os estudos de Moita Lopes (2002), Rajagopalan (2003,
2002/1998) e Hall (2004/1992) e, por isso, são construídas e reconstruídas
ininterruptamente ao longo do tempo, sempre em contraste com outras identidades. A
identidade étnica, foco deste trabalho, tem estes atributos também, e, conforme indica
Maher (1996), refere-se à capacidade que um indígena tem de identificar-se como
índio e como não-índio o seu interagente. Adaptando esta última frase ao contexto que
analiso, a identidade étnica refere-se à capacidade que um Tapirapé tem de identificar-
se como Tapirapé e como não-Tapirapé o seu interagente2. As identidades materiali-
zam-se no discurso falado ou escrito. Sendo assim, nos textos dos alunos Tapirapé,
focalizo aspectos da escrita em português que podem ser considerados marcas da cons-
trução da identidade étnica, embora possa haver outras identidades aparecendo nos
mesmos.
Partindo dos pressupostos acima, passo a apresentar a análise de 09 dos 30 textos
que foram analisados na dissertação, mostrando as características do que denomino
português-tapirapé, os aspectos cosmológicos que surgem em tais textos e os traços de
construção de identidades que aí aparecem.
AS CARACTERÍSTICAS DOS TEXTOS DOS ALUNOS TAPIRAPÉ
Nos textos escritos pelos alunos Tapirapé na língua portuguesa, visualiza-se ele-
mentos do português Tapirapé falado na aldeia, variedade esta que tem traços do portu-
guês regional e da estrutura da língua Tapirapé. Estes fenômenos são percebidos quan-
do os escritores escrevem em português, por exemplo, com a ordem objeto-verbo-
sujeito possível dentro da estrutura da língua Tapirapé. A redação abaixo traz algumas
destas marcas e foi produzida em sala de aula depois do trabalho com uma poesia.
Após o estudo da mesma que incluiu exercícios de compreensão e vocabulário, foi
pedido aos alunos que escrevessem um outro texto tentando usar a gíria “grilado”,
segundo o significado que aparecia na poesia, a saber, desconfiança, preocupação,
apaixonamento. O aluno, da 5ª série, 11 anos, escreveu um texto falando da preocupa-
ção do grilo com o pai:
2
 Para Maher (1996) a construção da identidade étnica é da ordem do discurso.
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Texto 1
O grilo grilado
O grilo tapesando de pai.
Ai grilo muito trisi demais.
Muito grilo tapesando dimas de pai.
Porque muito grilo tapesando.
Até que no pesou mais grilo no pai.
Ai grilo muito animado demais.
E muito grilo animado, rapaz.
O grilo no pesou sai, sou animado.
Data: 14.11.003
Primeiramente, o aluno associa preocupação com pensamento e tristeza: “O grilo
tapesando de pai. Ai grilo muito trisi demais.”. Os Tapirapé quando vêem uma pessoa
parada pensando dizem que ela está triste. Logo, o autor associa os sentimentos de
tristeza e preocupação com pensamento, conforme a visão do povo dele. No outro
trecho, “Muito grilo tapesando dimas de pai. Porque muito grilo tapesando.”, o autor
usa o advérbio de acordo com o que pode ser feito na língua Tapirapé, antes do sujeito,
e não como em português, antes ou depois do verbo. Além disso, usa uma construção
muito difundida no português regional ‘muito’ e ‘demais’ numa mesma frase, reforçan-
do o sentido do verbo. Na linha que se segue, “Até que no pesou mais grilo no pai.”, o
sujeito ‘grilo’ vem depois do verbo, conforme é possível na estrutura da língua Tapirapé.
Na próxima frase, “Ai grilo muito animado demais.”, aparentemente falta o verbo es-
tar. No entanto, essa “falta” é também conseqüência da influência da língua Tapirapé.
Nesta, uma frase como esta é perfeita, não há necessidade de se colocar o verbo estar.
Por fim, o aluno encerra o texto com uma frase típica da oralidade Tapirapé, e também
regional, na qual se coloca o substantivo ‘rapaz’ ao fim da frase: “E muito grilo anima-
do, rapaz. O grilo no pesou sai, sou animado.” No texto abaixo, de outro aluno de 11
anos, também da 5ª série, o português Tapirapé aparece novamente:
Texto 2
A festa do dia do índio
Festa do tapirape muito nasa aci barracão. Índio esta muito animado. Parece tori sego
muito. Banda sego. Tim do sataraora gaio sico asero. Conebara peneo. Tapi’itawa
3
 O grilo grilado/O grilo está pensando no pai./Aí, o grilo está muito triste demais./ O grilo está
pensando muito, demais no pai./Porque o grilo está pensando muito./Até que o grilo não pensou mais no
pai./Aí, o grilo ficou muito animado demais./E o grilo está muito animado, rapaz./O grilo não pensou de
sair, só animado.
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tamei peneo. Índio muito joga bola animado. Acianorana muito animada de toca do
tetetere.4
Data: 23.05.01
Antes de destacar as características do português-tapirapé, esclareço alguns vo-
cábulos que aparecem neste texto. ‘Tetetere’ é uma onomatopéia do refrão de uma
música baiana que, na época, estava na moda. ‘Tori’ é um empréstimo Karajá, usado
tanto pelos Tapirapé como pelos Karajá, para designar o não-índio (na língua Tapirapé,
a palavra para não-índio seria ‘maira’). As palavras ‘banda’ e ‘acianorana’ (águia dou-
rada) referem-se à banda de música (banda Águia Dourada) que foi tocar na festa.
‘Sataraora’ (Santa Laura) e ‘conebara’ (Codebra) é uma referência ao nome de antigas
fazendas invasoras onde hoje foram construídas novas aldeias. Nas conversas entre os
Tapirapé, eles usam denominações em Tapirapé para estas aldeias (Akara’ytãwa e
Wiriaotãwa, respectivamente). Deste modo, poderia se dizer que ao empregar ‘tori’ e
usar os nomes das fazendas no lugar das palavras em Tapirapé, o aluno mostra à pro-
fessora não-índia que a língua que usa para escrever não é a sua, mas a língua do outro,
a língua do não-Tapirapé. Esta atitude é, dentro do que diz Rajagopalan (2003), um
modo de construir e demarcar a identidade Tapirapé em contraposição à professora e
em contraposição ao outro povo indígena, o Karajá, que vive próximo aos Tapirapé.
Passando às marcas do português Tapirapé, na primeira oração, aparece o verbo “nasa”
(dança) antecedido de muito, uso não convencional em português-padrão. Porém, em
seguida, o autor usa o verbo “sego” (chegou) antes de muito. Na 8ª frase, novamente o
‘muito’ vem à frente do verbo. A 3ª frase ilustra o típico português-tapirapé “parece tori
sego muito”. O verbo ‘chegar’, que aparece como ‘sego’, é grafado com ‘s’ conforme
o português falado pelos Tapirapé na aldeia. Além das marcas acima, o texto não tem
um final aparente, ou seja, o autor não fecha a redação conforme o padrão textual
escolar: introdução, desenvolvimento, conclusão. Isto é um recurso que possibilitaria
continuar a estória a partir da última frase, a exemplo do que ocorre nos mitos e nos
relatos orais. Ainda a fim de mostrar o português-tapirapé, apresento abaixo o Texto 3
de uma aluna de 13 anos. Nesta atividade os alunos de 7ª e 8ª séries escreveram uma
carta ao presidente da república relatando a invasão da terra deles e pedindo providên-
cias. Como as cartas foram enviadas, o processo de elaboração e re-elaboração foi
mais longo. Os alunos foram orientados a evitar marcas “informais” no texto uma vez
que o destinatário era uma autoridade. Será observado que tais marcas permanecem,
mesmo após as correções da professora, evidenciando a solidez do português-tapirapé:
4
 A festa do dia do índio/Festa do tapirapé dança muito aqui barracão. Índio está muito animado.
Parece tori chegou muito. Banda chegou. Time do Santa Laura ganhou de cinco a zero. Codebra perdeu.
Tapi’itãwa também perdeu. Índio muito joga bola animado. Águia Dourada muito animada de tocar tetetere.
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Texto 3
Exmo. Sr.
Fernando Henrique Cardoso
Presidente da República
Aldeia Tapi’itãwa, 16.08.01
Eu sou (...) Tapirapé, estudo na 7ª série.
Olha, meu amigo Fernando Henrique eu estou escrevendo para você organizar a área
indígena. Por isso que nós estamos escrevendo para você. Para você tirar posseiros da
área indígena. É isso que nós queremos saber com você. Para saber sua opinião.
Aqui na área indígena esta ivadindo o posseiro. Está cortando pau-Brasil. Também
estão acanbando com a mata. A funai está falando com ele e ele não quer parar de cortar
pau-brasil porque ele está acostumado no área Tapirapé por isso que posseiro não quer
parar.
Fernando Henrique você tem que tirar posseiro da nossa área para nós ficar alegre.
Nossa terra está estragando por causa do posseiro.
Por isso nos estamos fazendo carta para você Fernando Henrique para você saber como
está funcionando no nossa área.
Autora: (...) Tapirapé.
A carta acima começa com o cabeçalho proposto pela professora “Exmo. Sr./
Fernando Henrique Cardoso/Presidente da República”. Logo após, a aluna se apre-
senta e diz porque está escrevendo, conforme o costume Tapirapé de contextualizar
todas as informações: “Olha meu amigo Fernando Henrique eu estou escrevendo para
você organizar o área indígena. Por isso que nós estamos escrevendo para você”. Ela
usa uma construção aparentemente informal “Olha meu amigo...”. No entanto, esta é
uma estratégia Tapirapé de chamar o interlocutor para mais perto e conferir um grau
mais íntimo à conversa. Estabelecida a intimidade fica mais fácil fazer um pedido e,
por conseqüência, aumenta a probabilidade de que o mesmo seja satisfeito. Isto remete
ao hábito da partilha entre os Tapirapé que raramente negam entre si pedidos. A autora
espera, inconscientemente, que a autoridade também não negue o seu pedido. Por ou-
tro lado, observe-se que ela diz duas vezes que é para ‘ele’ que ela está escrevendo. É
recorrente nos textos orais em língua Tapirapé este recurso da circularidade, da repeti-
ção e o português-tapirapé escrito apresenta também esta característica. Por sua vez, na
frase “Aqui no área indígena está ivadindo o posseiro”, aparece o sujeito ‘o posseiro’
depois do verbo, como permitido na estrutura da língua Tapirapé. Finalizando a carta,
a aluna aproxima-se novamente da autoridade através do pronome “você” e explica de
novo o motivo da carta: “Por isso nós estamos fazendo carta para você Fernando
Henrique para você saber como está funcionando no nossa área”.
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Examinando as características dos textos apresentados, pode-se enumerar su-
cintamente alguns aspectos do português-tapirapé escrito5: mobilidade sintática flexí-
vel (verbo, sujeito, advérbio e adjetivo); circularidade, ou seja, o texto retoma o início
e para isto pode repetir idéias; e não-fechamento explícito do texto.
AS MARCAS DA COSMOLOGIA TAPIRAPÉ NOS TEXTOS
Além das características inerentes ao português-tapirapé, os textos descortinam o
cotidiano Tapirapé. Ao interpretá-los, observo que neste cotidiano retratado, mais que
atividades diárias, está embutida a organização social Tapirapé, as atitudes, as crenças,
o comportamento que norteiam a vida deste povo e que apontam para a cosmologia
Tapirapé. Conforme será visto, em um único texto várias facetas do cotidiano Tapirapé
podem manifestar-se simultaneamente. Tais facetas são o que denomino de categorias
cosmológicas. Começo a apresentar parte deste cotidiano com o texto de uma aluna de
11 anos, da 5ª série, exercício este realizado como ‘para casa’. Ela descreve os proce-
dimentos para a Festa do Rapaz6 em que é necessário o trabalho coletivo para que a
mesma se realize:
Texto 4
Quando o rapaz quer fazer a festa, o rapaz manda compridar cabelo. Até quando o
cabelo fica comprido, aí os homens fala na takãra para fazer a festa do rapaz. O pai do
rapaz entrega o rabo de arara para mais velho mandar fazer um capacete.
Depois de fazer tudo, os homens começa pintar o corpo para dança na festa do rapaz. O
rapaz também se pinta para usar o capacete. E começa a dançar o primo, e tio e o irmão
também dança junto com ele.
O início da festa e 10 hs de dia e vai até pra noite. Termina 6 hs da manhã.
Data: 08.06.99
O texto acima aponta o sentimento de coletividade entre os Tapirapé que denomi-
no de ‘a vida em comunidade’. Conforme pude observar na convivência na aldeia, por
um lado, há uma necessidade de estar junto para realizar atividades e, por outro, há o
prazer em estar e fazer as coisas juntos. Desta forma, as decisões são tomadas em
conjunto, as festas são preparadas coletivamente, o sofrimento e a alegria são compar-
tilhados assim como todas as outras atividades cotidianas: a pescaria, a caçada, a
5
 Restrinjo estas afirmações ao português Tapirapé escrito, pois, não analiso neste trabalho a moda-
lidade oral. Contudo, isto não me impede de dizer que tais características podem ser encontradas no portu-
guês Tapirapé oral.
6
 A Festa do Rapaz é o ritual de passagem do homem para a vida adulta cujos preparativos envolvem
toda a comunidade por vários meses.
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farinhada, o banho, dentre outras. Além da vida em comunidade conforme indica este
trecho: “Depois de fazer tudo, os homens começa pintar o corpo para dança na festa
do rapaz. O rapaz também se pinta para usar o capacete. E começa a dançar o primo,
e tio e o irmão também dança junto com ele.” o texto aponta a ‘divisão de tarefas’ na
aldeia. O texto aponta ser obrigação do pai do rapaz tomar a iniciativa de organizar a
festa, falar com os artesãos para que estes confeccionem os enfeites do rapaz e, de
outro lado, é o velho quem cuida do enfeite principal do rapaz: o capacete7. Este rela-
cionamento com o mais velho aparece através desta atribuição: cuidar do artesanato
usado nos rituais. Como na sociedade não-índia, a ‘relação com o velho’ Tapirapé é
afetuosa em alguns aspectos e em outros momentos pode ser menos afetiva. Abaixo,
outro aluno de 12 anos, da 6ª série, demonstra, num exercício feito em casa, sua admi-
ração pelo avô: ele é quem sabe conduzir os cantos e as danças rituais e, apesar da
idade, não fica cansado devido ao esforço e às longas horas em que fica à frente da
“rapaziada” puxando a fila da dança:
Texto 5
A festa do rapaz interesso do pai e da mãe então aquele rapaz espera cabelo crescer e a
mãe já é também preparando enfeitar o rapaz e ele faz takara para faze festa do rapaz.
Ai rapaz cimfeita para dança. Ai rapaziada cimfeita para dança com rapaz e ele faz uma
roda para dança. Aqueli rapaz dança com capacete fica atrais do rapaziada.
Meu vovo sabe canta ele fica no primeiro do rapaziada com flecha na mau aquele rapaz
dança com capacete ele fica cançado. E vovo nau fica cançado, etc.
Data: 08.06.998
Além da relação com os velhos, o autor acima mostra algumas obrigações do pai
e da mãe: organizar a festa de iniciação do filho (Festa do Rapaz) em que o pai deve
chamar os outros habitantes da aldeia para construir juntos a casa dos homens - a
takãra - e na qual a mãe deve cuidar dos enfeites do rapaz. Esta ‘divisão de tarefas’
também aparece implicitamente no texto abaixo, de outro aluno da 5ª série, de onze
anos. O texto foi produzido na sala de aula quando pedi aos alunos que escrevessem
sobre as atividades realizadas no dia anterior:
Texto 6
Un tem eu fui matar peixenho com flecha. Um tem também pesquei com tucunaré de
asou. Ai eu trouxe vinte tucunaré de la eu saiu umzi hora e banhei rápido de dozi horas
ai eu vim para casa eu pegei aumoso depois eu vin estudar.
7
 O capacete é um cocar feito com penas e fibras de taquara, atado ao cabelo do rapaz, no dia do
ritual.
8
 ‘Interesso’ (interesse); ‘cimfeita’ (se enfeita); ‘mau’ (mão); ‘nau’ (não).
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Um tem eu vir um gofinho bricando com outros na praia. Eu estava flechando
crumatazinho poriso eu não hia brica com eles.
Um tem eu fui na praia bricar com gofinho. De vouta eu cantei um muzica de tapirapé.
Data: 21.05.999
O autor do texto 6 descreve as atividades de um menino Tapirapé: pescar, estudar,
brincar. A pescaria com flecha é uma atividade essencialmente masculina que perma-
nece na vida adulta. Além disso, ao fim do texto o aluno registra orgulho pela música
do seu povo: “cantei uma muzica de tapirapé.”. Isto pode se dever ao fato de que
muitos jovens Tapirapé aprendem, através do rádio, trechos de música em português e
o autor quer mostrar que este não é o seu caso. Neste momento, o aluno marca a sua
identidade como indígena, pois, sabe que a professora-interlocutora é uma não-índia.
Esta ‘relação com o mundo Tapirapé’ que se traduz no orgulho da música, das festas e
dos costumes também é recorrente no trabalho a seguir de outro aluno da 6ª série, de 13
anos, cujo texto narra os preparativos para a Festa do Rapaz:
Texto 7
Os rapaz enfeitas para dança no terreiro do takara. Os pessoal também enfeitas para
dança juntos com rapaz.
Os rapaz danças até de noite e didia e também pessoal juntos com eles dançados. Os
rapaz não comi peixe só toma caluji.
Quando acaba de dança pode comer piranha, traira, porque farmal para eles comer
tucunaré, jaraqui, tataruga, crumatar.
Durante 3 dias acaba a festa do rapaz, o rapaz fica cançado de sono. Os pessoal vai
caça porcão para a cara grande, quando os pessoal matam porcão a cara-grande fica
alegre.
As caragrandes primeiro grita na casa, depoissais para terreiro da takara, no terreiro
dança um poco. Quandos acaba de dança eles sais rodado aldeia, e nomeio sai espírito
de gayapo, espírito de é muito perigoso.
É nosso costume é importante para nós. Assi não nós esqueci da nosso costume e nossa
cuturas é importante para nós.
Data: 08.06.9910
9
 Ontem eu fui matar peixinho com flecha. Ontem também pesquei tucunaré com anzol. Ai eu trouxe
vinte tucunaré. De lá eu saí onze horas e banhei rápido deu doze horas aí eu vim para casa eu peguei almoço
depois eu vim estudar. Ontem eu vi um golfinho brincando com outros na praia. Eu estava flechando
crumatazinho por isso eu não ia brincar com eles. Ontem eu fui na praia brincar com golfinho. De volta eu
cantei uma música de Tapirapé.
10
 ‘Didia’ (de dia); ‘caluji’ (cauim); ‘farmal’ (faz mal); ‘depoissais’ (depois sai); ‘sais’ (sai); ‘rodado’
(rodando); ‘gayapo’ (Kayapó); ‘assi não’ (senão); ‘cuturas’ (cultura).
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Neste Texto 7 o orgulho da cultura mistura-se com a preocupação de que os mais
jovens esqueçam a mesma: “É nosso costume é importante para nós. Assi não nós
esqueci da nosso costume e nossa cuturas é importante para nós.”. Ainda nesta reda-
ção surgem outros aspectos do cotidiano Tapirapé. Um deles é a ‘alegria’ relacionada à
abundância de comida. A alegria parece ser muito importante na vida Tapirapé e de tão
importante a própria palavra ‘alegria’ e seus correlatos aparecem constantemente nos
textos dos alunos. A alegria está associada essencialmente à fartura de comida, à festa,
à saúde, à vida em comunidade e à terra. A Cara-grande11, uma entidade mítica que
aparece nas festas Tapirapé, alegra-se quando os caçadores trazem muita caça.
Por outro lado, observe-se um aspecto relacionado ao contato com os não-
Tapirapé, no caso o povo Kayapó. Acima este povo está associado a um espírito mau
“espírito de gayapo, espírito de é muito perigoso.” (espírito de Kayapó, espírito dele é
muito perigoso). O povo Kayapó fez várias incursões guerreiras ao território Tapirapé
com a finalidade de raptar mulheres e crianças (vide Ribeiro, D. 2002/1970:84). Este
trauma continua marcando o imaginário Tapirapé, mesmo das novas gerações, como
pode ser observado acima.
Ainda nesta produção textual, aparece outra faceta da vida Tapirapé: ‘a restrição
alimentar’. Não são todas as pessoas que se alimentam de todos os alimentos sem
restrição. Para cada faixa etária, sexo, situação social, há um tipo de comida específico.
O não cumprimento destas restrições alimentares implica em sérias conseqüências como
doenças, por exemplo. No trecho: “Os rapaz não comi peixe só toma caluji. Quando
acaba de dança pode comer piranha, traira, porque farmal para eles comer tucunaré,
jaraqui, tataruga, crumatar.”12 é explicitada a restrição alimentar do rapaz em inicia-
ção. Durante o ritual o iniciado só toma cauim13 e não come outro tipo de comida. Por
fim, o texto 7 traz ainda aspectos da ‘vida em comunidade’ Tapirapé, em passagens
como: “o pessoal também enfeita para dança juntos rapaz”;“Os rapaz dança até de
noite e didia e também pessoal juntos com eles dançados.”; “os pessoal vai caça
porcão ...”;“os pessoal matam porcão...”.
Na seqüência, trago novos textos em que surgem outras facetas do dia-a-dia
Tapirapé.Uma destas facetas é o que estou denominando de ‘lei do pagamento’. Dentro
da realidade Tapirapé, uma regra de controle social é a lei do pagamento pela qual uma
ofensa deve ser reparada. Esse reparo pode ser feito via pagamento em espécie que
pode ser em forma de alimento, criação ou outro tipo de bem material. Em casos extre-
mos tal pagamento configura-se em revide no ofensor ou em algum membro de sua
família. Deste modo, o bem estar social fica garantido uma vez que os indivíduos,
pautando-se na reciprocidade, evitam atritos com o outro a fim de que ele, ou sua
família, não sofra conseqüências futuras. O texto 8 a seguir, de um aluno de 12 anos da
11
 A Festa da Cara-grande exige abundância de produtos da roça e muita carne de caça.
12
 Os rapazes não comem peixe só tomam cauim. Quando acaba de dançar pode comer piranha,
traíra, porque faz mal para eles comer tucunaré, jaraqui, tartaruga, crumatá.
13
 O cauim Tapirapé é um tipo de mingau de arroz ou outro ingrediente.
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6ª série, foi escrito na sala de aula numa atividade em que se deveria escrever sobre o
modo de vida de algum bicho. Neste texto, aparece a referida lei em funcionamento:
Texto 8
Sapo e cobra
O sapo está com medo de cobra por isso não dorme bem. A cobra tem fome por isso ela
quer matar mesmo. Mas sapo sumiu embaixo da pedra. E sapo fica descançando sem
dormir. E cobra ficou brava. E filhote de sapo choraram e cobra chegou para ele. Como
cobra ficou brava ela comeu tudo o filhote do sapo.
E sapo ficou choraram por causado filhote dela.
E cobra ficou animado por causa que ela comeu tudo o filhote do sapo. Mas o gavião
ficou com fome também. E gavião pegou o cobra e sapo animou também e falo para o
gavião graças a deus você pegou mata ela, ela comeu tudo o meu filhote.
Data: 04.10.01
Nesta estória a cobra alegra-se por que comeu os filhotes do sapo: “Como cobra
ficou brava ela comeu tudo o filhote do sapo./E cobra ficou animado por causa que
ela comeu tudo o filhote do sapo.”. Esta alegria relaciona-se ao ato de comer. Ao fim
do texto, a cobra é comida pelo gavião e o sapo, por sua vez, fica “animado”, pois, se
sente vingado: “E gavião pegou o cobra e sapo animou também e falo para o gavião
graças a deus você pegou mata ela, ela comeu tudo o meu filhote.”. Além de ilustrar a
lei do pagamento, neste texto presencia-se a ‘personificação dos animais’. Estes assu-
mem, como nos mitos, as características humanas e, por isso, agem e têm os mesmos
sentimentos e reações que os humanos.
Outra característica muito expressiva dos Tapirapé é o sentimento de ‘partilha’
pelo qual costumam dividir os produtos da roça, das caçadas, das pescarias e das cole-
tas na mata. É um procedimento a que subjaz troca e reciprocidade. Tal partilha confi-
gura-se como uma estratégia de sobrevivência posto que nem sempre as caças são
fartas e nem as roças são produtivas igualmente para todos. A troca de alimento supõe
troca de gentileza e cuidado que, em algum momento, será retribuída ao ofertante. No
texto 9, de um aluno da 5ª série, de 13 anos, observa-se esta partilha. O trabalho foi
feito na sala de aula quando foi pedido aos alunos que contassem suas atividades do
fim de semana:
Texto 9
Ontem nois fomos pesca no rio Araguaia. Ai nos pecaram uma tartaruga. Atartaruga
não come carne do peixe. Ele come palmido e madionca. Tartaruga costa de palmido e
madionca. Depois nos pecaram 30 tartaruga. Ai nos estamos felis. Depois nos vimos
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para casa ai miamai levou para meu tio de manha meu pai levo para santa Terezinha de
trator. Ai branco pegar tele. E aci qui nos pegaram atartaruga.
Data: 21.05.9914
Relata-se acima uma pescaria de tartaruga, atividade masculina coletiva, coletivo
este que se revela pelo pronome ‘nois’ (nós) já na frase inicial “Ontem nois fomos
pesca no rio Araguaia.”. Se a pesca é coletiva o resultado da mesma não é individual
mas coletivo: “Depois nos pecaram 30 tartaruga. Ai nos estamos felis.”. A este senti-
do coletivo subjaz também um sentido de partilha tanto da comida quanto da felicidade
de se garantir o sustento. Ao chegar à aldeia, o homem entrega o resultado da pesca
para a mulher. Ela é quem cuidará do preparo dos alimentos e também fará a partilha
dos mesmos com os parentes e os vizinhos mais próximos e isto é o que o autor do texto
9 expõe nesta frase: “ai miamai levou para meu tio de manha”. Este texto fala ainda
sobre a venda de tartaruga para o não-índio em mais uma faceta da relação com os não-
Tapirapé: “meu pai levo para santa Terezinha de trator. Ai branco pegar tele.”, indi-
cando um lado do contato com o “branco”: o comércio. Em Santa Terezinha, cidade
circunvizinha à aldeia, os não-índios apreciam muito a tartaruga e os peixes que os
indígenas pescam com flecha. Se há uma oportunidade, os Tapirapé sempre vendem
estes produtos aos não-índios e, em contrapartida, compram produtos no comércio da
cidade.
Dos textos apresentados acima pode-se depreender algumas categorias
cosmológicas: a vida em comunidade, a divisão de tarefas, relação com o velho, rela-
ção com o mundo Tapirapé, a alegria, a restrição alimentar, a lei do pagamento, a
personificação dos animais. Estas categorias refletem a visão de mundo Tapirapé em
vários aspectos da sua vida cotidiana.
CONSIDERAÇÕES FINAIS
Neste artigo, tentei mostrar parte da reflexão feita na dissertação de mestrado. Na
análise dos textos pude observar um português-tapirapé com traços do português regi-
onal e traços da língua Tapirapé (por exemplo, mobilidade sintática flexível). Em al-
guns destes textos vislumbrou-se um outro tipo de estrutura textual que foge ao modelo
“introdução, meio e fim”. Sem uma conclusão aparente, tais textos abrem a possibili-
dade de se continuar a estória. Talvez isto remeta aos mitos nos quais também há a
possibilidade de os contadores incorporarem novos elementos às narrativas. Além dis-
14
 Ontem nós fomos pescar no rio Araguaia. Aí nós pegamos uma tartaruga. A tartaruga não come
carne de peixe. Ela come palmito e mandioca. Tartaruga gosta de palmito e mandioca. Depois nós pegamos
30 tartarugas. Aí nós estamos felizes. Depois nós viemos para casa aí minha mãe levou para meu tio de
manhã. Meu pai levou para Santa Terezinha de trator. Aí branco pega dele. É assim que nós pegamos
tartaruga.
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to, há outras características estruturais singulares. Muitos textos usam, por exemplo, o
recurso da repetição de frases e idéias o que conota ao texto a circularidade. Estas
estratégias são utilizadas nas narrativas orais a fim de facilitar a compreensão do ou-
vinte e os escritores Tapirapé fazem uso delas para também facilitar a compreensão dos
textos pelo leitor. O português-tapirapé, com algumas de suas características apontadas
acima, é uma variedade lingüística que emerge ao lado de outras variedades do portu-
guês estigmatizadas no Brasil, dentre estas, o português caipira, o português falado por
falantes hispânicos, o português surdo. Se há um português-tapirapé, provavelmente
haverá o português-kaygang, o português-karajá, dentre outros. Nestes contextos, o
ensino de português, como segunda língua, deve facultar ao aluno aprender e estudar
sua própria variedade lingüística – no caso, o ‘português índio’ (Maher, 1998) – assim
como deve permitir o conhecimento de outras variedades: o português regional ou o
português padrão. Subjaz a esta expectativa, um ensino de línguas que incentive a
diferença e não a padronização lingüística posto que esta última implica em alçar uma
variedade ao status de “língua correta”, em detrimento das outras.
Além disso, os textos analisados descortinam o cotidiano Tapirapé no qual, mais
que atividades corriqueiras, podem ser vislumbrados aspectos da cosmologia Tapirapé,
denominados ‘categorias cosmológicas’. A cosmologia, entendida aqui como visão de
mundo, abarca também elementos do cotidiano (cf. Lallemand, 1978; Lopes da Silva,
1994). São estes elementos que pinço nos textos e que, de acordo com minha interpre-
tação, são categorias cosmológicas, as quais denomino: vida em comunidade; divisão
de tarefas; relação com os velhos; relação com o mundo Tapirapé; alegria; relação com
os não-Tapirapé; restrição alimentar; lei do pagamento; personificação dos animais e
partilha. Tais categorias abrangem muitos aspectos da relação dos Tapirapé com o
outro, com a natureza e o relacionamento entre eles. Pôde ser observado que tais rela-
ções estão pautadas, em grande parte, na relação de troca e reciprocidade. Esta relação
é observada entre os indivíduos Tapirapé e o grupo e entre os Tapirapé e a natureza. A
‘vida em comunidade’ é cheia de obrigações pautadas nas relações de troca estabelecidas
entre os indivíduos. Compartilhar a presença mútua ao fazer-se atividades várias e
compartilhar as opiniões para tomar decisões em conjunto contribuem para o
estreitamento das relações sociais. A ‘divisão de tarefas’ também está, de certa forma,
amparada na relação de troca e reciprocidade uma vez que cada um deve fazer suas
atividades a fim de que o outro também faça a sua parte e fique garantido, assim, o bom
funcionamento da vida grupal. Por outro lado, se o indivíduo Tapirapé doa comida,
compartilha um bem ou faz uma gentileza, dentro do que foi denominado anteriormen-
te de ‘partilha’, ele receberá algo em troca, na mesma medida. Porém, se ofender al-
guém, incidirá sobre ele a ‘lei do pagamento’ pela qual a ofensa também será retribuí-
da. Esta lei e a ‘partilha’ estão alicerçados na relação de troca e reciprocidade e garan-
tem, por um lado, a sobrevivência física do grupo e por outro o bom relacionamento
social. A ‘restrição alimentar’ também funciona como um mecanismo de troca entre os
Tapirapé e a natureza, e também com os espíritos, uma vez que estes é que tomam
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conta e podem estar nos bichos. Ao cumprir determinada restrição garante-se o bom
relacionamento com a natureza e os espíritos que, em retribuição, garantirão a saúde e
o bem estar ao indivíduo e/ou grupo. Se há quebra da mesma, o grupo ou o indivíduo
será penalizado com doenças, catástrofes ou mortes. Esta relação de troca e reciproci-
dade é, segundo Brandão (1994:21), o esteio da vida indígena que rege tanto a vida dos
indivíduos no grupo como as relações destes com a natureza e os espíritos. Conforme
este autor, à esta relação de reciprocidade subjaz o considerar a si e ao outro (seja a
natureza, seja o ser humano ou os espíritos) como sendo sujeitos dentro de uma teia
social. Enquanto sujeitos, natureza, homem e espíritos, podem intercomunicar-se e es-
tabelecer relações de troca entre si. O fato de considerar a natureza como sujeito per-
mite a ‘personificação dos animais’ também visualizada nos textos, embora os diálogos
tenham aparecido só entre animais. Quero dizer com isto que, se os animais são sujei-
tos como os humanos, eles podem agir e falar como os homens (vide Viveiros de Cas-
tro, 2002).
Além destas facetas do cotidiano Tapirapé, que podem ser agrupadas dentro de
um aspecto cosmológico maior - a troca e a reciprocidade -, os textos trouxeram outros
aspectos que revelam algumas atitudes Tapirapé. A ‘relação com os velhos’ mostra o
modo como os Tapirapé compreendem a velhice. Os textos apontaram, no geral, que há
respeito para com os idosos. Na ‘relação com o mundo Tapirapé’ divisou-se um povo
orgulhoso de suas festas, de suas músicas, de sua cultura e preocupado com a terra e a
natureza. A ‘relação com os não-Tapirapé’ (que inclui a relação com os não-índios e a
relação com outros povos indígenas) demonstra conflito. Por um lado, a relação com
outros povos indígenas (sobretudo os Kayapó), contida nos textos dos alunos, indica
um trauma, decorrente da violência do contato com este povo no início do século 20.
De outro lado, o relacionamento com os não-índios é também pautado no conflito uma
vez que o mesmo tempo em que se admira a cultura do não-índio tenta-se re-significar
alguns elementos desta a fim de quebrar o estranhamento que ela produz. Há, por fim,
uma atitude tipicamente Tapirapé que é o estado permanente, por assim dizer, de ale-
gria. Apesar de todos os percalços e problemas do dia a dia, os Tapirapé sabem buscar
alegria em tudo: na abundância de comida, na vida comunitária, nas festas e rituais,
dentre outros.
Na medida em que, tanto as características dos textos como as categorias
cosmológicas, vão sendo construídas, recortes da identidade étnica em fluxo também
surgem. Em momentos específicos observou-se, na materialidade lingüística dos tex-
tos, flashes da construção da identidade étnica. Um momento ocorreu no texto 2, quan-
do o autor escreveu, no lugar de palavras Tapirapé, um empréstimo da língua Karajá
para se referir a não-índio e os nomes das aldeias em português sinalizando à professo-
ra não-índia, que a língua utilizada para escrever não é a sua e, por isso, ele poderia
utilizar estes empréstimos. No texto 3 observa-se outro momento. A aluna escreve ao
presidente da república e não evita as marcas, tachadas pela professora não-índia de
“informais”. No contexto Tapirapé estas marcas não são informais, pois, não há dife-
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renciação de tratamento entre as autoridades Tapirapé e os demais membros da aldeia
(vide Wagley, 1988:130). Ao contrário, a autora deste texto usa estes recursos porque
eles conferem intimidade entre os falantes. Se há intimidade fica mais fácil fazer pedi-
dos e reivindicar seus direitos à autoridade não-índia e aumenta as chances de que tais
pedidos não sejam negados, conforme o costume Tapirapé. Na análise do texto 6 tam-
bém pode ser visualizado outro sinal da identidade étnica em construção. O autor deste
texto, sabendo que a professora é uma não-índia, faz questão de dizer que a música que
ele canta é em Tapirapé e não em português.
Desta forma, de um lado, as categorias cosmológicas expostas nos textos apon-
tam para um modo Tapirapé de ver e agir no mundo. Tais aspectos diferenciam os
Tapirapé e isto pode auxiliá-los a construir sua identidade étnica frente a outros povos
e, principalmente, em contraste com o não-índio. De outro lado, as características apa-
rentes nos textos denotam um português-tapirapé, diferente do português considerado
padrão e de outras variedades desta  língua,  com uma função identitária. É um portu-
guês específico, cuja especificidade traz à tona o fato de que os povos indígenas (am-
pliando aqui o contexto) apropriam-se e moldam a língua portuguesa. A língua majori-
tária perde, assim, o “status” de “majoritária”, de língua imposta, de língua emprestada
e assume como papel principal a construção/reconstrução/veiculação da identidade
indígena. Sendo assim, destaco o português Tapirapé como uma possibilidade lingüís-
tica e identitária a mais que este povo tem para comunicar-se e reivindicar seus direitos
frente aos não-Tapirapé. Enquanto tal, este português não pode ser ignorado na sala de
aula e deve ser aceito pelos demais falantes do português. Isto só será possível se
houver uma política lingüística brasileira, ainda inexistente, que contribua para a valo-
rização das várias línguas faladas no Brasil, dentre elas, as múltiplas variedades do
português.
_________________________
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